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“Se están llevando lejos nuestra cultura”

Turismo y comercialización de la cultura 
en la comunidad garífuna de Roatán

Elisabeth Kirtsoglou y  Dimitiros Theodpssopoulos

Resumen. Este artículo se concentra en los esfuerzos de la comunidad garífuna en Hon­
duras por reclamar un espacio en la creciente economía turística local de la Isla de Roa­
tán. Sus pobladores sostienen que ellos sufren de una especie de pérdida cultural debido a 
que no tienen el control de la comercialización de su cultura a través del turismo. Al exa­
minar la perspectiva local, nosotros argumentamos que las representaciones culturales 
podrían ser tratadas como propiedad cultural y consumidas por turistas en un contexto de 
intercambio mutuo en oposición al tipo hegemónico. Sugerimos que cada representación 
cultural requiere de una afirmación sobre la identidad colectiva y por lo tanto la cruzada 
local en aras de lograr la apropiación cultural se relaciona con la política de la auto-repre­
sentación y con la posición de la comunidad en un mundo más amplio. Los miembros de 
la comunidad que estudiamos articulan su deseo de convertirse en una atracción, lo cual 
puede satisfacer la búsqueda por parte del turista de autenticidad y diferencia. Sólo que 
esto debe ocurrir en sus propios términos, para servir a sus intereses y para promover la 
imagen que tienen de sí mismos y de su cultura.

Roatán es más extensa de las Islas de la Bahía, a unas cuantas millas de la costa norte 
de Honduras. Es una de las destinaciones turísticas más importantes en el país, princi­
palmente debido a sus arrecifes de coral, los cuales atraen a muchos buzos, principal­
mente de los EEUU, así como a cruceros y tour operadores organizados. Actualmente 
la isla se encuentra habitada por población indígena creóle de habla-inglesa y por un 
creciente número de trabajadores inmigrantes de habla-española de la Honduras con­
tinental. Los pobladores garífúnas* de Roatán son sólo una minoría concentrada ma­
yormente en el pueblo de Punta Gorda, el campo de estudio de la investigación sobre 
el cual se basa este artículo. Se encuentra situado en una ubicación pintoresca, pero 
fuera del camino, desprovisto de la necesaria infraestructura turística. Sus habitantes 
reciben una desproporcionadamente pequeña porción de los beneficios del turismo.
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Los garífunas de Punta Gorda sienten que su cultura puede y está siendo utiliza­
da como una atracción turística. Expresan sus preocupaciones sobre el hecho que 
éste valioso recurso -el cual es visto como algo que correctamente pertenece a los 
garífunas y que por lo tanto debe ser controlado únicamente por ellos- está siendo 
manejado por otros agentes, ya sea originarios de Roatán o de otros lugares. La idea 
de “tener” una cultura y “preservarla como una propiedad colectiva” (Clifford, 1988: 
217) ciertamente no es nueva en el discurso académico (ver Clifford, 1997: 218; 
Handler, 1985, 1993). Una creciente sensibilidad antropológica hacia los derechos 
indígenas se ha extendido recientemente para incorporar una genuina preocupación 
sobre el “conocimiento explotable” indígena (Strathem et al., 1998) y los derechos 
de propiedad intelectual (Benthall, 1999, 2001; Harrison, 1991, 1995). En el contex­
to del turismo, la atención antropológica ha sido dirigida a la comercialización de la 
cultura (Boissevain, 1996a, 1196b; Greenwood, 1989; Macleod, 1999;Tilley, 1997). 
En su trabajo “Cultura por libra”, Greenwood argumenta que aunque el turismo es un 
agente de cambio que ocasionalmente “engendra respuestas creativas en culturas lo­
cales” (1989:184), la comercialización de la cultura “en efecto sustrae a las personas 
del significado en sí alrededor del cual organizan sus vidas” (1989:179). Mientras al­
gunos ven el desarrollo turístico como un mal necesario, otros argumentan que tam­
bién ha ayudado a varias comunidades a sobrevivir y mantener las tradiciones locales 
(Boissevain 1196a: 13-14, 1996b: 114; Macleod, 1999; Tilley, 1997). El “turismo 
étnico”, que es “el mercadeo de las atracciones turísticas basado en la forma de vida 
de una población indígena”, puede a menudo estar relacionado con la supervivencia 
cultural, como en el caso de los indios kuna en Panamá (Swain, 1989: 85, 104).

Los garífunas de Roatán creen en el poder y el valor del turismo étnico o indí­
gena, y ellos identifican un espacio en el mercado turístico local tanto para su tradición 
cultural como para su propia identidad cultural, las cuales, sin embargo, actualmente 
están siendo explotadas no por ellos mismos sino por otros. Bajo esta luz, su cruzada 
por el desarrollo de una forma de turismo indígena bajo el control de la comunidad 
adquiere un interés particular desde un punto de vista académico, así como también 
político. La apertura de los garífunas por asumir su cultura como un rasgo para el con­
sumo turístico no puede ser analizado únicamente en términos de “individuos maximi- 
zadores de utilidad” (Urry, 1995: 131). Como Urry ha sugerido, los servicios turísticos 
se relacionan con “la producción y el consumo de una experiencia social en particular” 
(1995: 131, énfasis original). Los garífunas de Roatán, por lo tanto, no sólo están en 
busca de desarrollo económico sino también, y quizás mayormente, del reconocimien­
to de su apropiación cultural y de la autoridad para presentarse a sí mismos ante los 
turistas en vez de simplemente ser presentados por otros agentes.
Se ha argumentado que los garífunas son personas que “han sido creadas por el
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proceso de colonización y por la economía mundial” (England, 2000: 7; también ver 
González, 1988; Taylor, 1951). Ya sea en el contexto del colonialismo del pasado, 
o la migración en el presente, el Otro ha jugado un rol vital en la construcción de 
las comunidades garífunas (González, 1988). El carácter híbrido, la bifocalidad y la 
migración han sido una parte integral del modo de vida garífuna durante siglos (En­
gland, 2000: 83), y la aparente multiplicidad de la identidad garífuna no le permite 
a uno considerar simplemente a los garífunas como una minoría dentro del Estado 
hondureño; más bien, deberían ser vistos como una comunidad transnacional que 
existe a lo largo de los estados nacionales centroamericanos (González, 1988: 8). 
El carácter fragmentado de la existencia garífuna da como resultado sujetos auto- 
conscientes y altamente diferenciados, cuyas identidades están conformadas por los 
discursos globales relacionados con la diáspora africana (Anderson, 2000; England, 
2000). Como Anderson argumenta, los garífunas se identifican con la negritud y 
con la cultura negra, pero también se perciben a sí mismos como más auténticos en 
comparación a otros grupos, ya que ellos han logrado preservar su lenguaje y sus 
costumbres únicas (2000: 38).

En relación al estado hondureño, los garífunas promueven una retórica de 
autoctonía negra y exigen reconocimiento como un grupo distintivo, abogando por 
el valor de su cultura al apelar a sus orígenes y notables tradiciones (Anderson, 2000: 
46, 56, 187). El reclamo que la cultura garífuna, en función de su excepcional idad y 
originalidad, es uno de los aspectos más interesantes de Roatán fue algo escuchado 
comúnmente en Punta Gorda. A través de dicha declaración, los garífunas simultá­
neamente reconocen y construyen la importancia de su capital cultural y su aspecto 
distintivo de cara a la mayoría hispano-parlante en Honduras, así como ante las co­
munidades negras creóle de las Islas de la Bahía. El Estado hondureño, por su lado, 
trata a los garífunas como “una población étnica negra que agrega sabor al multicul- 
turalismo de la nación”, eso es así, cuando no son simplemente representados como 
lo Otro al interior (England, 2000: 366).

Desde la década de 1970, la cultura garífuna ha adquirido un lugar promi­
nente en la matriz del folklore nacional hondureño y está siendo promovida como 
una atracción turística. Los garífunas vivientes adquirieron un estatus exótico que 
implicaba reconocimiento nacional, pero siempre sobre las bases de una represen­
tación estereotípica, comercializada y visual de sus costumbres (Anderson, 2000: 
194-5). Bajo esta luz, los garífuna de Punta Gorda no están probablemente solos en 
su reclamo sobre el hecho que “se están llevando lejos su cultura”. El folklore garí­
funa es utilizado en general para el consumo turístico, pero la participación directa 
se les niega a aquellos agentes que son vistos aún por el Estado como demasiado
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“primitivos” y por lo tanto “incapaces de una completa participación en el mundo 
moderno” (2000: 241-2).

Es importante enfatizar, llegados a este punto, que los Isleños en general se 
ven a sí mismos como una colectividad distintiva dentro de la nación. Por lo tanto, 
los protagonistas de este artículo hacen un llamado de atención a la preservación 
y auto-manejo de su cultura no sólo como garífunas sino como pobladores de las 
Islas de la Bahía, que niegan a integrarse totalmente al Otro hispano-parlante. Por 
lo tanto, la noción de la cultura garífuna -  tal como los garífunas en sí mismos -  
es mejor no tratarla como una entidad esencialmente homogénea u homogenizada. 
Más bien, la cultura garífuna puede ser vista como un concepto que habita múltiples 
espacios ideológicos y físicos, produciendo un número de experiencias subjetivas, 
constituidas en relación a más de una comunidad, la cual, en un momento u otro, se 
constituye como lo Otro.

Esta sección que sigue examina la perspectiva garífuna en relación a la 
representación colectiva de la apropiación cultural de la comercialización de los 
espacios turísticos, y de las representaciones auténticas o relativamente inauténti­
cas. Uno de nuestros argumentos centrales es que las representaciones culturales 
obedecen las reglas de la apropiación, y son comparables a las artesanías culturales, 
a pesar de su intangibilidad y de su carácter fluido. Las representaciones pueden 
consumirse, y por lo tanto “venderse”, manejarse, producirse y poseerse en maneras 
comparables a los objetos materiales. Los garífunas de Roatán claman que se están 
llevando lejos su cultura; o más bien, que está siendo vendida a los susodichos 
turistas-coleccionistas culturales occidentales quienes, en su afán de consumir la 
otredad y de encontrar experiencias “auténticas” (Selwyn, 1996: 2-7), pasa por enci­
ma de las personas autóctonas cuyos recursos están entonces siendo manejados por 
emprendedores locales con más habilidades y mejor equipados.

Enfocándonos en la demanda garífuna de participación activa en el desarro­
llo turístico, hemos iniciado introduciendo, en primer término, a Roatán como un 
destino turístico y, segundo, a los pobladores garífunas de la comunidad particular y 
el contexto político e histórico dentro del cual ellos articulan sus demandas. Nues­
tros informantes tratan de entrar al campo de los servicios turísticos, involucrándose 
en intentos creativos pero ampliamente no exitosos que resultaron en la aserción: 
“se están llevando lejos nuestra cultura”. Para explicar esta afirmación, dedicamos 
una sección a la presentación y discusión de su retórica sobre la apropiación cultural 
y la objetivización.

Además exploramos el deseo garífuna que la mirada turística, en vez de 
mantenerse concentrada en la versión visualizada y descontextualizada de sus cos-
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tumbres, debe ser redireccionada hacia ellos, a su narrativa y a su percepción de la 
cultura. Finalmente, en la última sección etnográfica analizamos la práctica del baile 
para los turistas, el “montaje de un espectáculo cultural” (Clifford, 1997: 199) que 
sugiere tanto la aspiración garífuna de promover su cultura como sus circunstancias 
actuales. Tal como ocurre actualmente, los “empresarios e intermediarios” (1997: 
199) impiden que los indígenas por sí mismos controlen y contextual icen la imagen 
presentada a y consumida por los turistas. Los garífunas desean tomar una posición 
propia de cara ante el Otro étnicamente múltiple, y transformar a los espectadores en 
audiencias para efectivamente dar forma a los imaginarios nacionales y transnacio­
nales al comunicar al actor exógeno algo de la experiencia garífuna.

Paraíso habitado
Conectada a los EEUU por vuelos charter semanales, Roatán es probablemente el 
destino turístico más exitoso en Honduras debido a su arrecife de coral y una forma­
ción natural que rodea a la isla que es su atracción turística principal. Las divisas ge­
neradas por el turismo apoyan no sólo a la economía de las Islas de la Bahía en gene­
ral sino también, y particularmente después de los efectos devastadores del Huracán 
Mitch, a la economía hondureña como un todo. Este huracán golpeó a Honduras en 
particular en octubre de 1998, dejando 6,600 muertos, aproximadamente 2 millones 
de personas sin vivienda y la mayor parte de la infraestructura del país destruida, 
mientras que las pérdidas financieras se estima que alcanzaron ios US$4 billones de 
dólares (Oliver-Smith, 1999: 39). Siendo el campo económico menos afectado por 
el huracán, el turismo adquirió una enorme importancia para el proyecto hondureño 
de reconstrucción (Stonich, 2000: x). El país comenzó su competencia como destino 
turístico internacional en la década de 1960 y, desde finales de la década de 1980 el 
turismo ha mostrado signos de convertirse potencialmente en uno de los medios más 
viables de Honduras para el desarrollo económico (Stonich, 1993).

En la actualidad, cerca de 100,000 personas visitan las Islas de la Bahía cada 
año; la mayoría de ellas se quedan en Roatán, aterrizando en su renovado aeropuerto 
o aproximándose al área en grandes embarcaciones de cruceros. No sorprende que 
los materiales publicitarios y trifolios enfaticen la belleza del ambiente natural. Si­
guiendo la moda popular del comentario metafórico, muchos habitantes de Roatán se 
refieren a su tierra como un “paraíso”. Esta metáfora, sin embargo, cuando se traduce 
a las expectativas turísticas, se convierte en una cruda exageración. El costo de los 
servicios es sorprendentemente caro para los estándares hondureños, y las expec­
tativas de algunos de los individuos locales que intentan ganarse la vida gracias al 
turismo están bastante infladas.
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La infraestructura turística de la isla es mínima, y la vida fuera de los complejos pue­
de ser particularmente incómoda para los viajeros occidentales que intentan explorar 
el área y mezclarse con los isleños^. Como tal, el desarrollo turístico permanece 
bastante desigual, excluyendo porciones de la población local como la garífuna. La 
necesidad de participación comunitaria fue destacada para nosotros no sólo por los 
garífunas sino por otras comunidades locales. En este sentido la noción del desarro­
llo turístico participativo continúa siendo más una meta abstracta que una práctica 
estándar en Roatán.

Punta Gorda en particular, en comparación con el resto de la isla, perma­
nece extremadamente subdesarrollada en términos turísticos. Como la mayoría de 
los pueblos garífunas, el asentamiento se extiende a lo largo de la costa (cf. David- 
son, 1976: 90; González, 1969: 24; Kems, 1983:63), adyacente a la calle principal 
de tierra que conecta con los siete barrios del pueblo^ Manejando de paso por la 
carretera, el visitante observa una imagen idílica: mujeres lavando sus ropas en la 
playa, mientras grupos de niños juegan bajo los cocoteros cercanos llenando la brisa 
marina con sus voces. Todo esto hace que Punta Gorda parezca bastante atractiva 
a primera vista. Sin embargo, aquellos turistas transitorios quienes -  tentados por 
la locación exótica -  intentan quedarse en Punta Gorda tienden a decepcionarse 
instantáneamente. La playa está sucia y una barrera de algas desalienta cualquier 
ambición de nadar. Para la frustración de los turistas, no existen servicios o facili­
dades serias a la vista -  hoteles o restaurantes organizados en función de estándares 
occidentales -  mientras que varias pulperías, vacías o visitadas sólo por los hombres 
locales, parecen demasiado pequeñas o demasiado personales para atraer a clientes 
no locales. Aquellos turistas que llegan a Punta Gorda accidentalmente, durante al­
gún viaje exploratorio alrededor de la isla, probablemente continuarán su recorrido 
después de una breve parada para tomar un par de fotos. Como Urry ha sugerido, es 
de hecho la presencia de los turistas lo que crea el ambiente de un destino turístico, 
lo que entonces atrae a más turistas a un determinado lugar (1995: 138). La ausen­
cia de los turistas y las facilidades turísticas no hace de Punta Gorda el “lugar para 
estar” (1995: 138) y por lo mismo las guías turísticas dedican sólo un par de líneas 
a los orígenes “caribeños” de sus habitantes.

Los habitantes del paraíso
La población de las Islas de la Bahía es diversa en términos étnicos y culturales, y 
cualquier categorización absoluta indudablemente no lograría reflejar la comple­
jidad intrincada de su diversidad interna. De acuerdo a categorías indígenas, los 
habitantes actuales de Roatán son los creóles ingleses (o simplemente “ingleses”).
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los inmigrantes hispano-hablantes de tierra firme, los garífunas y un pequeño número 
de “gringos” de los Estados Unidos. Los “ingleses” -  internamente subdivididos en 
creóles “negros” y “blancos” (Evans, 1966; Stonich, 2000) -  y los garífunas tuvieron 
presencia en la isla con anterioridad a la llegada de los pobladores de tierra firme. Da- 
vidson sostiene que en 1970 los garífunas representaban cerca del 4 por ciento y los 
hispano-parlantes de tierra firma cerca del 7 por ciento de la población local (1974: 
130). Con el advenimiento del turismo durante los últimos 30 años, cantidades cre­
cientes de “ladinos^ desesperadamente pobres de tierra firme” llegaron “en busca 
de trabajo en el sector turístico” (Stonich, 2000: 3), alterando significativamente la 
composición demográfica de Roatán.

Haciendo eco de una percepción tanto garífuna como distintivamente de las 
Islas de la Bahía sobre el Otro hispano, los garífunas de Punta Gorda se sienten or­
gullosos de la “pureza” de su comunidad. Es en sí es esta cualidad garífuna de Punta 
Gorda lo que diferencia al pueblo de otras comunidades en las Islas de la Bahía. 
“Las personas aquí son garífunas” sostienen los habitantes de Punta Gorda y además 
explican, “los garífunas son afro caribeños, las primeras personas que vinieron a esta 
isla”, formulando diferentes versiones de la etnohistoria de los garífunas, las cuales 
en su mayoría muestran similitudes con los relatos de los antropólogos y otros estu­
diosos (Conzemius, 1928: 186-9; Davidson, 1976: 86-8; 1980: 33; England, 2000: 
95-9; González, 1969: 17-22; 1988: 15-34; Kems, 1982: 25; 1983: 20-7; Taylor, 
1951: 15-27). De acuerdo a estos relatos, los garífunas se originaron del casamiento 
entre negros africanos e indígenas caribeños en la isla de San Vicente en las Antillas 
Menores. Luego de una larga lucha contra los poderes coloniales franceses e ingle­
ses, los sobrevivientes garífunas (o afro caribeños; ver nota 1) fueron deportados por 
los ingleses a Roatán en 1797. Desde ahí se dispersaron a lo largo de la costa Este 
de Centro América, difundiéndose de Honduras a Guatemala y Belice en el Norte, y 
hacia el litoral misquito en la línea costera Atlántica en el Este (Davidson, 1976)^ El 
hecho que Roatán haya sido el lugar de su deportación en 1797 siempre es mencio­
nado en los relatos académicos o indígenas. Los garífunas de Punta Gorda, Roatán, 
conscientes del notable rol de su isla en la etnohistoria garífuna, a menudo -  aunque 
no siempre -  localizan el origen de su identidad étnica en la isla Caribeña de San 
Vicente, y casi de manera invariable retratan los asentamientos garífunas en Roatán 
como los primeros entre los asentamientos actuales de la isla .̂

Los isleños tradicionalmente han insistido en percibirse a sí mismos como 
realmente distintos de los hondureños de tierra firme, manifestando una aparente 
anglo-afinidad que sirve para destacar sus diferencias lingüísticas y de otro tipo en 
comparación con los inmigrantes internos hispano-hablantes (Stonich, 2000: 27-8,
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52-3). A pesar de su aparente frente unido, sin embargo, existen diferencias entre 
los isleños anglófonos “negros” y “blancos”, así como entre los negros creóles y 
los garífunas, todas estas siendo distinciones estratégicamente utilizadas en las con­
versaciones cotidianas. Aunque la comunidad garífima de Punta Gorda se identifica 
como negra, ellos sostienen que son más “auténticos” que los negros creóles, quienes 
son señalados localmente por el término genérico de “ingleses”. Estos últimos son en 
general considerados por los garífunas como descendientes de esclavos en oposición 
a ellos mismos, quienes -  según la narrativa local -  siempre fueron libres, descen­
dientes de grandes guerreros (cf. Anderson, 2000: 38, 114-15, 172-3)^. Tal cual los 
“ingleses”, la mayoría de los hombres y mujeres garífunas y la generación anterior 
pueden fácilmente comunicarse en inglés: comprenden el inglés norteamericano 
hablado por los turistas, pero es más común que respondan en el idioma creóle inglés 
local. Además del inglés, los hombres y las mujeres garífunas en Roatán compren­
den, y la mayoría de ellos utiliza frecuentemente, el español y su propia lengua garí- 
ñma (cf. Conzemius, 1928: 185).

En la actualidad, el español -  el idioma oficial de las Islas de la Bahía desde 
1872 (Evans, 1960: 100; Stonich, 2000:41) -  se ha puesto de moda entre la gente 
joven en detrimento del inglés y del garíflina. Una de las razones para este “declive” 
aparente del inglés en Punta Gorda podría ser que sus habitantes no están diariamente 
en contacto con el mundo anglo parlante, como, por ejemplo, la comunidad misquita 
de la Laguna de la Perla en Nicaragua, quienes continúan hablando inglés e incorpo­
ran constantemente palabras Inglesas a su propio lenguaje misquito (Jamieson, 1998: 
720, 725). Tal cual sucede actualmente; los niños garífunas en Punta Gorda com­
prenden muy poco el inglés, a pesar del malestar de los mayores, quienes reflejando 
su identidad tanto de isleños como de garífunas, ven en el idioma inglés no sólo una 
parte de su herencia sino también un recurso para la incorporación de la comunidad 
en el turismo.

A pesar de las quejas constantes sobre la pérdida cultural -  algunas de las 
cuales serán discutidas en las secciones siguientes- los habitantes de Punta Gorda 
pueden proclamar con justicia que su comunidad es única y notable en Roatán. Mien­
tras que el resto de los pueblos isleños se encuentran desbordados por un dramático 
influjo de los trabajadores inmigrantes hispano-hablantes del continente hondureño 
(cf. Evans, 1970; Stonich, 2000), Punta Gorda ha mantenido una composición étnica 
relativamente homogénea, al ser “una localidad orgánica para la reproducción de 
la cultura e identidad garífuna” (Anderson, 2000: 72-3). Viviendo en una pobreza 
dignificada, sus habitantes han escapado a los “males de la inmigración española” 
y los efectos incontrolados del desarrollo turístico en el ambiente social y físico (cf. 
Stonich, 2000).
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Los hombres y mujeres que residen en Punta Gorda conciben su pueblo como un 
lugar seguro para vivir, donde el contacto de cada día no está exento de su personal 
carácter humano. En consonancia con la ampliamente dispersa “percepción de los 
isleños como... relacionados con problemas de drogas que surgen del influjo de los 
ladinos hondureños” (Stonich, 2000: 97), los garífunas de Punta Gorda describen 
otras partes de la isla (Coxen Hole, West End) como lugares ocupados por “personas 
que usan drogas, personas peligrosas”, “personas locas que viven ahí”, ellos añaden, 
“muchas personas hispanas y otros que cargan cuchillos”.

Los ciudadanos hondureños hispaho-parlantes aparecen más prominente­
mente como villanos en las comparaciones locales del propio indígena para con el 
otro vecino étnico. “Las personas hispanas son otro tipo de personas”, sostienen 
algunas mujeres garífunas de Punta Gorda. Y aquí la palabra “otro” carga una conno­
tación de “peligro” -término también frecuentemente repetido. La actitud negativa 
de los garífunas hacia la población hispano-hablante indudablemente refleja un sen­
timiento popular entre los isleños (cf. Stonich, 2000: 97), mientras a su vez también 
puede ser visto como característico de otros grupos étnicos minoritarios en el resto 
de la región.

Jamieson ha observado una actitud similar entre el pueblo misquito de la La­
guna de la Perla, quienes tienden a “concebir a los españoles (hispano-hablantes)... 
[como] extraños históricamente” (2001:4). Así mismo, los hombres jóvenes garífunas 
a menudo declaran: “No queremos a los hispanos aquí” y “No queremos que Punta 
Gorda se convierta en Coxen Hole”. Coxen Hole, la capital de Roatán, se ha transfor­
mado durante los últimos 20 años de un pueblo caribeño creóle a uno predominan­
temente hispano centroamericano. Los servicios públicos, restaurantes y actividades 
comerciales han sido tomados por personas de tierra firme, quienes se sienten moti­
vados a trabajar por salarios más bajos, y están más cercanamente relacionadas con 
las estructuras de poder del Estado. Los garífunas de Roatán, al igual que sus vecinos 
creóles, se quejan de que los recién llegados no hablan o comprenden el inglés, alie­
nan a los turistas y les quitan oportunidades de trabajo (cf Stonich, 2000: 97).

A pesar de la escasez de trabajo, los hombres de Punta Gorda a menudo 
encuentran trabajos bien pagados como miembros de las tripulaciones de botes pes­
queros propiedad de los habitantes “ingleses” de Roatán. Orgullosamente sostienen 
que los “hispanos” le tienen miedo al agua y no pueden competir con marineros tan 
buenos como ellos. Durante la temporada de pesca, muchos de ellos se embarcan 
en largos viajes de pesca y su ausencia se hace evidente en Punta Gorda. Algunas 
mujeres sostienen que la comunidad está “mejor” sin hombres, ya que cuando algu­
nos de ellos están en casa -  argumentan las mujeres -  rápidamente gastan su recién
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adquirido dinero tomando continuamente hasta que vuelven a estar quebrados*.
Una importante fuente de ingreso en Punta Gorda, así como en otras comunidades 
garífunas de otros lados, provienen de las remesas enviadas por hombres y mujeres 
garífunas quienes emigraron a los EEUU (cf. Anderson, 2000; England, 2000). Se 
ha argumentado que los patrones migratorios garífunas se remontan al 1800 y que 
fueron útiles para establecer “redes transnacionales de afinidad e intercambio que 
son cruciales para la formación y desempeño de las identidades garífunas” (Ander­
son, 2000: 6; c f England, 2000: 8, 138). La mayoría de las personas garífunas en 
Punta Gorda se dedican -  además de la pesca -  al comercio, pero también se puede 
encontrar a hombres y mujeres en trabajos de “cuello blanco” (cf. Anderson, 2000: 
94).

La mayor parte de la población visible de Punta Gorda está compuesta por 
mujeres y niños. Viven en pequeñas casas de madera con techos de hierro corrugado 
recientemente construidas después de que el Huracán Mitch destruyera o dañara la 
mayoría de las viviendas en 1998 .̂ En las ruinas dejadas por el huracán, grandes 
grupos de niños se aglutinan, juegan juntos divirtiéndose ininterrumpidamente. El 
énfasis en la importancia de los lazos matemos es fuerte (cf. England, 2000: 145; 
González, 1988; Kems, 1983), y prácticamente se ratifica a diario cuando los gmpos 
de mujeres emparentadas -  madres, hijas, hermanas con sus niños -  suman fuerzas 
para enfrentar la carga diaria de lavado de ropa y cuidado de los niños.

“Se están llevando lejos nuestra cultura’’ - ¿Está sucediendo esto realmente?
Después de pasar algún tiempo en Punta Gorda nos dimos cuenta enseguida que la 
presencia de extraños caminando por la comunidad era vista por algunos individuos 
garífunas con recelo. Por ejemplo, en una ocasión en particular, sólo dos semanas 
después de nuestra llegada, fuimos parados por un hombre local de mediana edad 
y actitud segura quien de manera muy directa nos hizo conocer su posición: “Yo 
puedo contarles sobre la cultura garífuna. Puedo contarles todo lo que quieran, pero, 
para ser honesto, ustedes tienen que darme algo a cambio.”

Su voz era clara y firme y su entrega más bien cautelosa. El nos advirtió 
sobre otro occidental, una mujer que quería aprender sobre el idioma garífuna, quien 
visitó Punta Gorda para realizar algunas “mediciones”. “Para ser honesto”, él acotó, 
“las personas aquí no están satisfechas con lo que ella escribió”. Entonces, después 
de una breve pausa incómoda, él añadió:

Yo los veo venir aquí todo el tiempo. Me dan ganas de verificar qué es lo que están 
haciendo aquí y quizá obtener algo a cambio. Puedo ser su guía por ejemplo. Muchas
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personas vienen aquí y escriben sobre este lugar. Hacen películas y hacen diner 
Hacen dinero con la cultura garífuna, pero no nos dan nada de vuelta a nosotros.

Poco después que nuestro interlocutor se diera cuenta que nosotros ya conocíamos a 
varias personas de la comunidad, se relajó y fue más amistoso. Su explosión directa y 
honesta, sin embargo, se convirtió en un punto de partida de nuestra indagación sobre 
cómo y cuándo las personas podrían “llevarse lejos la cultura” la cultura garífuna.

Una mujer mayor, reflexionando sobre ese mismo tópico, fue de aquellas 
personas que argumentó, sin dar cuenta de cualquier otra consideración, que lo más 
importante es que el mundo aprendiera sobre los garíftmas. “A pesar de lo que digan 
mis vecinos del pueblo”, dijo ella, “yo me siento orgullosa y feliz cuando las personas 
le prestan atención a mi cultura.” Un hombre garífuna más joven, formalmente educa­
do, quien tiene asegurado un trabajo fijo de oficina en la capital de la isla, expresó un 
punto de vista similar sin tanta pasión. “Algunas personas en Punta Gorda”, concluyó, 
“creen que cuando otros toman fotos de ellos o los graban con equipos de filmación 
es para sacar ganancia a costa de ellos.”

Por otro lado, varios miembros del resto de la comunidad expresaron una 
posición más crítica en relación a la disponibilidad de la cultura garífuna para los 
extranjeros. Un pariente joven de la mujer que mencionamos anteriormente sostiene 
que las personas de Punta Gorda son muy protectoras de su cultura. Ella argumentó 
que cuando extraños ponen las grabadoras en sus caras, ellos se quedan callados o 
mienten. Siendo ella misma alguien bien educada en inglés, compartió la molestia que 
ella siente cuando lee “cosas” escritas sobre los garífiinas por otras personas. “Ellos 
son irresponsables y mienten sobre ciertas creencias particulares, como la magia y la 
superstición”, ella agregó, y concluyó señalándonos que “el pueblo garífuna no quiere 
ser reconocido por esos asuntos” ®̂.

Habiendo reconocido que esos aspectos de la cultura indígena que algunos 
individuos garífimas no querían que “fuesen conocidos” eran en sí irresistibles para 
nuestra curiosidad antropológica, inmediatamente nos embarcamos en develar las 
percepciones de otros residentes de Punta Gorda sobre el asunto. Después de sentirse 
relativamente motivados, por lo menos una docena de hombres locales admitieron en 
diferentes ocasiones que se sentían “expuestos” cuando escuchaban como los otros 
hablaban y escribían sobre la forma de vida garífuna. “Todos vienen aquí y se llevan 
lejos la cultura garífuna”, se nos dijo en más de una ocasión.

A menudo discutimos con nuestros interlocutores, destacando el punto que 
nosotros no podíamos exactamente entender sobre cómo este proceso de apropia­
ción cultural supuestamente ocurriría. Un hombre a inicios de sus 40, quien tiene su 
propia pulpería, me dio un par de ejemplos: “Hacen dinero con la cultura garífuna”.
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y en ánimo de reflexión repitió: “vienen y miran y toman fotos y hacen películas.” 
Cuando le preguntamos, con cierta incredulidad, quién realmente estaba dispuesto a 
comprar esas imágenes, él insistió con un tono persuasivo:

Ellos las venden y la gente compra... Yo lo he visto: alguien vino y tomó fotos e hizo 
un libro. Ahora venden ese libro en el Fantasy Island [un complejo turístico organi­
zado] por US$70-80. Pueden ir y verlo. Ellos tienen una foto mía dentro. El hombre 
que hizo este libro hace dinero de la cultura garíftma.

Casi sin hacer una pausa, continuó:

Ellos vinieron e hicieron una película. Aquí en el pueblo y en el resto de la isla. Toma­
ron fotos de personas matándose unas a otras y muchas otras cosas... Los garífunas 
no sacaron nada de esta película... todo el mundo viene y hace dinero de la cultura 
garíftma...

Un amigo suyo que había estado escuchando la discusión hasta entonces en silencio 
decidió realizar su propia participación de forma significativa. “Sí, todos ellos vie­
nen y se llevan la cultura garíftma sin dar nada a cambio.. dijo, con una expresión 
llena de interiorización. Tras una breve pausa entonces aclaró: “Quiero decir... no 
le dan nada a cambio al pueblo garífuna...”.

Pocos días después de esta conversación estábamos disfrutando de una tarde 
relajada, tomando con un hombre garífuna que conocíamos bien. Cuando él men­
cionó el estereotípico punto sobre que “algunas personas hacen dinero con la cultura 
garífuna”, le confrontamos con una serie de contra-argumentos. Tomando ventaja de 
nuestra relación de amistad le relatamos la dura realidad que, en Europa por ejem­
plo, no muchas personas conocían o les importaba la cultura garífuna. Le describi­
mos el esfuerzo y el dinero requerido de nuestra parte para venir desde Inglaterra a 
este poblado, explicándole que quizás no muchas otras personas estarían dispuestas 
a pasar por esta Jomada en beneficio de los garífunas.

Nos escuchó cuidadosamente, prestando especial atención a nuestro punto 
acerca de los antropólogos que registran y dan a conocer al mundo culturas y for­
mas de vida relativamente desconocidas. “Ciertas personas garífunas,” nos contestó, 
“quieren guardar algunas de sus formas de vida para sí mismas.” Por otro lado, 
parecía emocionado con la idea de instigar a otras personas a interesarse por Punta 
Gorda. “Tenemos que atraer personas hasta aquí a Punta Gorda”, nos recalcó.

Pronto nos dimos cuenta que la gran mayoría de personas en Punta Gorda, 
incluso aquellas que sentían que se estaban apropiando de su cultura, destacaron la 
necesidad de dar a conocer su poblado al mundo exterior, con el propósito último
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de atraer turistas y mejorar su calidad de vida. El deseo de una comunidad de atraer 
algunos de los turistas que visitan la isla (cf. Harrison, 1992: 23; Tilley, 1997; Urry, 
1995: 169), indica que para los garífunas de Punta Gorda el tema central de preocu­
pación no es la exposición de su cultura, sino dónde se lleva a cabo, por qué y quié­
nes están sacando provecho de ello. Nuestros informantes se sienten felices de “co­
mercializar su cultura en aras de las ganancias” (Boissevain, 1996b: 105) pero desean 
que esta comercialización quede bajo su propio control, y son inflexibles respecto 
a que cualquier ganancia que provenga de ello -  en función de su percepción de la 
propiedad cultural -  debe ser disfrutada primordialmente por ellos. Es, de hecho, por 
esta razón que algunos individuos, principalmente hombres, piensan que la cultura 
garíftina no debería ser “vendida”. “Aquellos que deseen conocer la maneras de ser 
garífiina deberían venir aquí a Punta Gorda”, sostenían. Así es como los habitantes 
locales siente que ellos podrían obtener algún beneficio directo o indirecto.

A este punto es importante recalcar una vez más, como mencionamos al 
inicio de este artículo, explícitamente, que los garífunas ganaron visibilidad de cara 
al Estado hondureño con el advenimiento del turismo. Dentro de este contexto espe­
cífico, las comunidades garífunas comenzaron a ser publicitadas como un agregado 
potencialmente rico, ethnos multicultural, que resulta atractivo para los turistas (cf 
Anderson, 2000: 187-194). La transformación de una cultura viva en atracción turís­
tica, no obstante, significa que los garífunas realmente no pudieron escapar a la ima­
gen estereotípica del Otro exótico dentro de un estado predominantemente hispano­
hablante y, aún más importante, tampoco les permitió participar completamente en 
la industria turística como agentes.

Los pobladores de Punta Gorda, al identificarse tanto con los garífunas como, 
hasta cierto punto, con los isleños, son conscientes de su rasgo distintivo como del 
peso que conllevan en la esfera socioeconómica del turismo. Ellos solicitan que los 
turistas visiten Punta Gorda no simplemente porque desean obtener una ganancia 
material sino, de forma más significativa, pues visualizan su participación en la in­
dustria turística como un medio para promover una cultura personalizada. Nuestros 
informantes garífunas sienten que su cultura está siendo llevada lejos debido a que lo 
que está siendo ofrecido para el consumo turístico en la actualidad son imágenes sin 
vida de una cultura a cuyos actores se les niega la participación en su representación, 
es decir, la propia habilidad para controlar las formas que asumen sus identidades en 
la conciencia del Otro turista. Como ha sido argumentado, los Garífunas son “un gru­
po étnico moderno transnacional” (González, 1988: 8), “concientes de su lugar den­
tro de la economía global” (England, 2000:368), y, como nosotros lo señalaremos, 
pueden apreciar en su totalidad las consecuencias de una representación equivocada.
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Ellos desean girar el punto de interés turístico hacia ellos mismos y hacia su discurso 
en vez de simplemente vender una versión comercializada de forma visual o impresa 
de sus costumbres o su lenguaje. Su crítica en relación a la comercialización del baile 
punta, que examinaremos en la siguiente sección, clarificará aún más su posición.

Bailando p u n ta  para los turistas
El ritmo punta es una distintiva tradición musical Garíñina’* de la cual los residentes 
de Punta Gorda se sienten especialmente orgullosos. Varios hombres y mujeres jó­
venes poseen sus propios casetes y CDs con música Garífuna grabada en La Ceiba 
y Belice, mientras que en días festivos y los domingos por la mañana, el sonido de 
esta música esparce un ambiente muy jovial y entusiasta a lo largo de la comunidad. 
Pequeños niños, pero principalmente pequeñas niñas, bailan con pies descalzos en las 
calles y solares de tierra y reciben abundantes ánimos de sus padres y otros parientes 
(cf. Taylor, 1951 ilOO)' .̂ En los festivales locales, las niñas -adolescentes y pre-ado- 
lescentes- compiten y comparan sus habilidades punta, un tipo alegre de competencia 
que recientemente se ha convertido en una parte indispensable de los concursos de 
belleza de los barrios. De hecho, la mayoría de los habitantes de Punta Gorda esperan 
con ansias cualquier oportunidad apropiada para explayarse en su baile favorito.

Pero los pobladores garíftmas de Punta Gorda no simplemente bailan ver­
siones popularizadas del ritmo punta para su propio placer. El baile “se ha con­
vertido en una diversión popular entre los turistas” (González, 1988:95) y algunos 
garíftmas de Roatán participan en grupos organizados, que realizan presentaciones 
en los complejos privados y bares situados en varias partes de la isla.

En junio y julio de 1999 notamos que las presentaciones punta “para turis­
tas” se llevaban a cabo en Roatán casi cualquier día de la semana, siempre en otros 
lugares que no eran Punta Gorda. Los complejos turísticos o bares en los cuales 
estos eventos eran organizados siempre eran espacios controlados cuidadosamente: 
la entrada y la seguridad de la audiencia, así como las ganancias de las bebidas u 
otros objetos que eran vendidos, eran cuidadosamente monitoreadas. Los músicos y 
bailarines garíflinas recibían una cuota de acuerdo a un arreglo predeterminado con 
los dueños del establecimiento, o simplemente se les concedía el recolectar propinas 
en dólares estadounidenses, recompensa en general respetable en función de los 
estándares salariales hondureños.

Todos los bailarines y músicos que hemos conocido al observar el baile, 
pero también aquellos hombres y mujeres garíftmas que han participado en grupos 
de baile similares en el pasado, concuerdan en que la recompensa monetaria de este 
tipo de empleo nunca ha sido satisfactoria. La práctica de bailar para los turistas se 
inició aproximadamente hace 20 años y desde entonces la composición grupal y
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otros detalles se han estandarizado significativamente. Cada grupo idealmente está 
compuesto por el hombre del caracol (yantabou), el hombre de las maracas (sizira), 
dos o tres tambores (en plural: afaruti) y los bailarines, tres o cuatro hombres jóvenes 
y tres o cuatro mujeres jóvenes.

Las presentaciones comerciales de los grupos de baile punta incluyen el bai­
le tradicional de “John Canoe”‘\  el cual es representado por hombres que llevan 
máscaras que visten ropas coloridas de mujeres. De acuerdo a ciertos representantes 
garíftmas en Roatán, este bastante peculiar cruce de vestimentas es parte de una vieja 
tradición garíñina de confundir deliberadamente al espectador sobre el género real 
de los bailarines. “John Canoe” se conoce localmente como “un baile africano” o 
“una tradición africana” (cf. Kems, 1983: 188) y se baila en Punta Gorda en navidad 
y otros días festivos, mucho antes de su comercialización por grupos de gente joven 
que recolectan dinero y otras regalías por parte de sus vecinos (cf. Conzemiues, 
1928: 193; González, 1988: 164).

Antes de discutir los aspectos críticos traídos a colación por hombres y mu­
jeres en Punta Gorda en relación a la práctica de “bailar para los turistas”, presen­
taremos un breve extracto de nuestras notas, el cual destaca varios parámetros de la 
interacción garífuna-turista y puede ayudar al lector a obtener una mejor impresión:

Cuando llegamos a Distant View, un bar exterior situado en un paraje idílico en los 
bajos de una colina en medio de la isla, los músicos y bailarines de Punta Gorda ya 
estaban ahí. Nos saludaron de manera amistosa y directa, haciéndonos sentir que, a 
diferencia de los turistas y otros visitantes, ya nos reconocían como íntimos. El nom­
bre del grupo era “Grupo Espedritu [Espíritu] de Garífuna”, y estaba compuesto de 
dos hombres de mediana edad quienes tocaban los tambores (garawung) y seis baila­
rines, hombres y mujeres cercanos a los 20 años. Estos últimos, cuando no bailaban, 
contribuían a la presentación en una variedad de maneras como cantando, soplando el 
caracol o tocando las maracas.

La audiencia llegó en un bus guiado por mujeres creóles de la capital de la isla. Los 
pasajeros eran ciudadanos estadounidenses en un crucero por el Caribe Estaban 
sentados en sillas de madera con respaldares para los brazos cuando la presentación 
punta inició. Con sus voces y movimientos corporales los miembros del grupo de 
punta recrearon por un rato la cálida y alegre atmósfera con la cual nos habíamos 
familiarizado en Punta Gorda. Motivaron a los turistas a tomar fotos y bailar por un 
rato con ellos, antes que la audiencia finalmente se dispersara hacia el bar en busca de 
refrescos. Antes de su partida los turistas dejaron $1 cada uno en una pequeña canasta 
con la modesta etiqueta “Thank you for your tip” [“Gracias por su propina”]. Este pro­
cedimiento exacto fue repetido tres veces más con tres grupos sucesivos de turistas, 
todos pasajeros de la misma embarcación crucero.
Nos sorprendió damos cuenta que, durante las tres presentaciones, nadie explicó a los
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turistas el contexto cultural del pueblo garíftina. Asimismo, no se mencionó a Punta 
Gorda y la larga presencia de los habitantes garífunas en la región. “Ellos no necesi­
tan saber mucho”, explicó la guía creóle del tour. Varios turistas, sin embargo, mos­
traron interés por aprender tanto de los orígenes étnicos de los bailarines como sobre 
la historia de la isla y, de hecho, algunos de ellos comenzaron a bombardeamos con 
preguntas. Otros parecían cansados, poco entusiastas y aburridos por las frecuentes 
peticiones de contribuir con pequeñas cantidades de dinero^

La mayor ganancia de la ocasión la hizo el bar. El precio promedio de una bebida 
es de $3 a $4 (una cantidad que corresponde al promedio del salario diario en una 
fábrica local). Todos los clientes pagaron en dólares estadounidenses y parecían des­
conocer la moneda local hondureña. En el área cercana al bar, una mujer creóle estaba 
ofreciendo sus joyas hechas de coral, mientras un hombre creóle bajo influencias 
del alcohol estaba vendiendo artesanías culturales falsas (yaba-ding-ding) a precios 
excepcionalmente altos. Una isleña blanca de la vecina isla de Guanaja fue el más 
exitoso de todos los vendedores: su provisión eran camisetas con vistosas ilustracio­
nes de Roatán.

Habiendo observado la misma presentación varias veces, sentimos que se enfoca­
ba en un espectáculo estereotípico y esterilizado de lo “exótico” : tambores, sonidos 
de caracol, bellos hombres y mujeres jóvenes bailando los sonidos rítmicos de la 
punta. La audiencia fue confrontada por “algo que sonaba africano”, pero nunca tuvo 
la oportunidad de hablar con los músicos o los actores. Al damos cuenta con decep­
ción que los bailarines garífunas recibían sólo una pequeña porción de las ganancias 
generadas, no pudimos evitar recordar las palabras que tan a menudo escuchamos en 
Punta Gorda: “Se están llevando lejos nuestra cultura.”

En un relato que tiene varias similitudes con el caso antes descrito, Chris Tilley 
(1997) describe un proceso de comercialización de la cultura en la Isla Wala, Vanua- 
tu. El grupo de baile local se presenta para una audiencia turística en un escenario 
reconstruido -  una locación y una representación divorciadas de la mayoría de los 
aspectos de la cultura nativa. El show en su totalidad se ve como “un recipiente va­
cío de tradiciones”, explica Tilley, “una forma sin sentimiento” (1997: 81). Al igual 
que ciertos críticos locales en Vanuatu, la mayoría de los residentes de Punta Gorda 
son conscientes del aspecto comercial de las presentaciones punta y reconocen que 
estos show han sido “adaptados a los gustos occidentales” (González, 1988:184). 
También destacan lo que en ellos es una falta de autenticidad, y los contrastan con 
aquellos que ocurren en Punta Gorda, cuando se genera un espíritu festivo debido 
al sonido de los ritmos punta. Por ejemplo, una pareja de hombres de unos 50 años, 
quienes estaban entre los primeros en haber bailado para los turistas 20 años atrás, 
comparaban la falsedad y el elemento repetitivo de la interacción turista-bailarín con 
el falso yaba-ding-ding, esas imitaciones culturales, que son desapercibidas tanto 
por los turistas como por los locales.
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Dejando de lado el tema de la autenticidad, la mayoría de los críticos indígenas de las 
presentaciones de punta orientadas a los turistas se preocupan sobre que esos eventos 
son organizados por individuos no-garífunas en lugares alejados de la comunidad 
garífuna. El baile punta, en este sentido, es percibido como un recurso cultural, una 
práctica únicamente garífuna, la cual podría potencialmente atraer más turistas a 
Punta Gorda, la única comunidad garífuna en Roatán. “Si los turistas quieren ver el 
baile punta”, sostuvieron varios hombres y mujeres en Punta Gorda, “deberían de 
venir aquí”. De esta manera, continuaban explicando, las personas locales se benefi­
ciarían de su visita: aquellos que tienen pequeños bares o restaurantes, aquellos que 
se especializan en cocinar platillos tradicionales garífuna, o aquellos que venden o 
elaboran “cosas [artesanías] de todo tipo”.

El enfoque indígena sobre la potencial ganancia material de la comunidad, sin 
embargo, no debe ser confundido con la retórica de la orientación en base a la ganan­
cia. Los garíñmas quieren controlar el significado de la punta al dirigir activamente 
su “forma, uso y trayectoria” (Appadurai, 1986: 5). Lo que reclaman esencialmente 
es el derecho de propiedad de la representación de su baile tradicional precisamente 
debido a que es un atributo de su propia cultura. La apropiación y la propiedad cultu­
ral ciertamente no son conceptos nuevos en el discurso académico ni en las políticas 
de intercaitibio cultural. Sin embargo, hasta ahora han sido explicados y explorados 
en relación a la cultura y el arte material con referencia a colecciones de museo (ver 
Clifford, 1991, 1997: 209). Cliíford, inspirado por Mary Louise Pratt (1992), habla 
de transformar en los museos las colecciones a zonas de contacto (1997: 192). Una 
zona de contacto es un espacio donde se lleva a cabo el intercambio cultural en vez 
de darse un simple “consumo visual” (Urry, 1995: 148) de lo exótico, de lo que la 
periferia tiene para ofrecer al centro (Cliíford, 1997: 193; Tilley, 1997:74). Si, como 
argumentamos, uno acepta que los aspectos de la representación pueden ser tratados 
como propiedad cultural a pesar de su intangibilidad, entonces el deseo garífuna que 
los turistas deberían llegar a su comunidad, en vez de simplemente ofrecérseles una 
representación de punta en otro sitio, adquiere una fondo político diferente.

La punta en Distant View es una instancia de “espectacularización” de algu­
nos locales (Cliíford, 1997: 197), cuya representación es ofrecida como un consumo 
visual de la misma manera que un objeto que pertenece a la colección de un museo 
es tomado fuera de su contexto y exhibido de una forma altamente hegemónica. Si 
los turistas fueran a Punta Gorda, la representación de este baile particular se llevaría 
a cabo en una zona de contacto simbólica donde dos o más culturas entrarían en un 
juego de intercambio, interrelación e interacción. Los visitantes podrían entonces 
convertirse en una audiencia real no sólo de la imagen Garífuna sino tal vez también
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de los discursos y las narrativas garífunas. Por lo tanto, los habitantes de Punta 
Gorda tendrían la oportunidad de presentarse a sí mismos ante el resto del mundo, 
en vez de a penas ofrecer una versión descontextualizada, sin textura y por lo tanto 
muy básica de una representación en particular que busca presentar a la cultura ga- 
ríftina como un todo. Esto seguiría requiriendo de la comercialización de la cultura 
garífuna, pero -  según la sugerencia de la comunidad -  también generaría el sentido 
de “empoderamiento y participación en una esfera pública más amplia” (Clifford, 
1997: 200).

Pero como lo hemos destacado en las secciones anteriores, la comunidad 
carece de la infraestructura necesaria para sostener el turismo. Sus residentes están 
conscientes de este hecho, articulado de la siguiente manera por un hombre de casi 
veinte años:

Si los americanos vienen aquí a Punta Gorda, en la calle principal, ya estarían asusta­
dos. Muchos garífunas se juntarían y los dejarían [a los turistas] solos.
Los americanos no se sacan la billetera para pagar en frente de las personas que no 
conocen. Quieren ser protegidos, en algún lugar donde conozcan a las personas.

La competencia entre vecinos y amigos es una de las razones localmente percibidas 
que se mencionan para explicar el fracaso de atraer un número significativo de turis­
tas a la comunidad. Con una actitud de auto reproche, los garífunas de Punta Gorda 
a menudo se culpan a sí mismos de su inhabilidad relativa para sumarse al mundo 
de prosperidad que puede generar el turismo. “Este lugar es el más rico en cultura en 
la isla”, ellos argumentan, “¡y sin embargo es tan pobre!”

Por otro lado, se expresan frecuentemente declaraciones positivas y opti­
mistas, proposiciones e ideas. Algunas veces las aspiraciones de negocios de ciertos 
individuos locales son poco realistas o altamente dependientes de un sombrío capital 
de imaginarios socios o patrones americanos. Un pequeño pero creciente número 
de hombres y mujeres jóvenes garífunas parecen, sin embargo, convencidos que la 
prosperidad para Punta Gorda sólo llegará lentamente, a través de esfuerzos cons­
tantes y persistentes. Ellos organizan festivales que se llevan a cabo en y para la 
comunidad y tratan de recaudar algún dinero para propósitos comunales. Señalando 
su centro comunitario, un edificio dañado por el huracán un año atrás, ellos argu­
mentan: “Deberíamos organizamos y traer turistas aquí”, en vez de “ir a bailar a otro 
lugar, donde otros hacen el dinero”. “Nosotros deberíamos de encontrar la manera 
de traer a los turistas a Punta Gorda...”
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Conclusión
La búsqueda del Otro, lo auténtico, lo culturalmente diferente, lo exótico, son atri­
butos indispensables del turismo (Boissevain, 1996a; MacCannell, 1976; Selwyn, 
1996; Urry, 1990). La búsqueda de la autenticidad por parte del turista, primero dis­
cutida por MacCannell (1976) y luego por un significativo número de estudiosos 
desde entonces, a menudo se combina con la necesidad del turista de ‘‘localizar al 
Otro” (Selwyn, 1996: 2; ver también, Harkin, 1995). La mirada turística está sustan­
ciada por una colección de signos de diferencia en el contexto de “seudo eventos” 
donde lo auténtico y lo tradicional son representados y abiertos para la apropiación 
del visitante (Urry, 1990: 1-8). Las personas autóctonas no son los únicos sujetos que 
podrían ser mitificados, mistificados o incluso objetivizados, no obstante. El visitante 
“mítico”, el estereotipo de la superioridad de recursos o posibilidades culturales o 
educacionales del extranjero, también ha sido identificado y ampliamente reconocido 
por estar sujeto a procesos similares de mistificación (Boissevain, 1996a: 3).

En la sección anterior la representación del baile punta se muestra como un 
atributo tradicional de la cultura garífúna que existe actualmente como una práctica 
Ellos están dispuestos a presentarse a sí mismos como el Otro que puede ser consu­
mido y comercializado, pero no han sido presentados como tal por agentes exógenos 
(Odermatt, 1996:106). Su demanda se relaciona no sólo con la ganancia material 
esperada por la participación en el turismo, sino también y quizás aún más importante 
con el hecho que la “comercialización del arte de pueblos nativos” puede ser una 
atracción cuando “lo étnico es manipulado” (Tice, 1995: 1). Los garífúnas perciben 
el turismo como la oportunidad para ratificar y comunicar la condición única de su 
cultura, de identificarse simultáneamente con más de un Otro y resistir al hecho que, 
en la actualidad, el potencial para dicho diálogo intercultural está perdido.

Los garífúnas de Punta Gorda, utilizando sus habilidades y conocimientos lo­
cales, luchan por estar directamente involucrados en el desarrollo del turismo y permitir 
que su cultura se convierta en “la esencia de la atracción” (Butler and Hinch, 1996: 9; 
cf. Abbink, 2000; Swain, 1989). Estimando las consecuencias -  negativas y positivas 
-  que la “práctica coleccionista de cultura” occidental puede tener en su comunidad, 
ellos se involucran en el elaborado proceso de la objetivización por el bien del visitante 
(Clifford, 1988: 232, 222). Ellos destacan la necesidad del desarrollo del turismo au­
tóctono, dándose cuenta que los lugares pueden ser consumidos (Urry, 1995: 1) al igual 
que las culturas. Por ello buscan maximizar sus propios beneficios al comercializar su 
cultura (Butler and Hinch, 1996), y sacar de juego a los intermediarios, quienes son 
percibidos como aquellos que se la llevan sin dar nada a cambio “al pueblo garífúna”. 
El baile punta se asemeja en muchas formas a una joya personal que está haciéndo­
se pública con cada representación realizada fuera de Punta Gorda (Clifford, 1988:
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219). Su fluidez y temporalidad “se refina y salvaguarda como el origen de la belleza 
y del conocimiento”, colocando a la punta dentro de un sistema de cultura artística 
idiosincrásico donde “la autenticidad cultural o artística tiene mucho que ver con 
un presente inventivo así como con un pasado, su objetivización, preservación y 
vuelta a la vida” (1988: 222). Los garíñmas de Roatán descubren y redescubren 
continuamente las profundidades y el potencial de su cultura a través del turismo 
(Boissevain, 1996a: 7; Tilley, 1997: 78, 86).

La cultura garífuna, sin embargo, atrapada en el ethos turístico del consumo 
masivo y rápido, nunca ha tenido un éxito completo en su intento por convertirse en 
un “arte” o una “artesanía.” Las presentaciones “tradicionales”, el conocimiento local, 
como “objetos extraídos de contextos específicos, destacan como cuerpos abstractos 
y se convierten en metonimias” (Clifford, 1988: 220) para una cultura que “vende” 
pero que no puede “venderse” a sí misma. Es una cultura atrapada en el contexto 
espacio temporal del bar Distant View de cualquier local de complejo turístico; fun­
ciona como un escape para viajeros mayores de cruceros o de jóvenes y aventureros 
buceadores y algunas veces de ambiciosos antropólogos o periodistas de paso.

Los garífunas desean administrar su cultura tanto como los egipcios y grie­
gos contemporáneos desean controlar la estética de los objetos actualmente en ex­
hibición en el British Museum. No sólo porque genera buenas ganancias el hacerlo, 
sino sobre todo porque se dan cuenta que el baile punta sacado de su contexto vivo 
y puesto directamente en el ambiente para su consumo masivo pierde la “magia” y 
el carácter auténtico que podría establecerlo por completo en el sistema de cultura 
artística (cf. Tilley, 1997). Las reproducciones descontextualizadas de punta podrían 
eventualmente “dispersar su carisma” y por ello “lo que en su origen fue considera­
do previamente como un arma poderosa entre la indumentaria de su dueño perdería 
su poder y se convertiría virtualmente en algo sin valor” (Jamieson, 1999: 3)‘̂ .

Desde esta perspectiva, los garífunas de Punta Gorda quieren desarrollar 
el turismo autóctono, no sólo porque esto será una inversión que dará resultados 
financieros, sino también porque ellos se ven a sí mismos como los propietarios 
de imagen y presentación colectiva. Si consideramos que es “una constelación de 
derechos de propiedad” en el “sistema de ideas y representación” de los garífunas 
(Harrisonrl 991:241)", comprenderemos mejor la motivación de los habitantes de 
Punta Gorda de buscar “un proceso centralizado de ubicación de oportunidades” 
(Srivastava, 1992: 17), un proceso que reconoce mejor el carácter “colectivo” de 
los derechos de propiedad intelectual (Benthall, 1992, 2001). Como Carlos Alberto 
Alfonso lo ha argumentado en un debate EASA sobre “conocimiento explotable”, 
“la lucha de poblaciones desautorizadas por una identidad empoderada reside en su
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capacidad para dictar los términos de su propia comercialización (Strathem, et al., 
1998: 122).

Desde la década de 1970, los habitantes de Punta Gorda, situación bastante 
similar a la de los garífunas de otras partes de Honduras, han estado proporcionando 
imágenes descontextualizadas de su cultura al proyecto nacional de avance económi­
co. Como resultado, ellos siguen sin ser capaces de desafiar el estereotipo de grupo 
exótico y quizá primitivo, lo que aporta al folklore nacional pero los excluye de la 
participación directa del desarrollo turístico. La demanda local por que los turistas 
lleguen a Punta Gorda es simbólica del deseo garíñina de crear un lugar verdadera­
mente íntimo de intercambio intercultural. Al lograr esto, ellos esperan promover su 
propia comprensión de la cultura e identidad garífuna y de ahí dar forma directamen­
te al imaginario nacional y transnacional.

Al buscar transformar lo que hoy se muestra como una imagen dentro de la 
expresión de la cultura, ellos aspiran a convertir a los espectadores turistas en audien­
cias de viajeros y de presentarse a sí mismos ante estas otras multiplicidades étnicas. 
Los garífunas quieren convertirse en guías de la riqueza y de la condición única de 
su cultura como ellos la ven, como a ellos les gustaría presentarla y representarla, 
asegurándose que los visitantes vuelvan a casa con las narrativas, discursos y versio­
nes del pasado y presente garífuna que contiene algo de la experiencia, identidad y 
percepción de sí mismos de los garífunas, del Otro y del resto del mundo.

Punta Gorda desea redirigir la mirada turística sobre sí misma y a partir de 
ahí controlarla, disfrutando no sólo de los beneficios materiales sino también, y quizá 
primordialmente, del sentimiento de empoderamiento que caracteriza tanto al agen­
te como a la apropiación en sí misma. Cada vez que la comunidad se involucra en 
forma de representación o muestra cultural, articula una posición sobre su identidad 
tanto para la audiencia como para sus propios miembros (Abram and Waldren, 1997: 
10; Clifford, 1997: 218). La frase, “se están llevando lejos nuestra cultura”, repetida 
tan a menudo por los habitantes de Punta Gorda, denota la falta de control sobre lo 
que estas personas sienten que es su justa propiedad cultural, y sobre las propias 
declaraciones que cada representación conlleva sobre la cultura garífuna y sus temas 
vivos.

Instituto H ondureño de A ntropología e H istoria 103

Procesamiento Técnico Documental 
Digital. UDI-DEGT-UNAH

Derechos Reservados IHAH



YAXKIN VOL. XXIV, No. 1 / 2008

Bibliografía

Abbink, J. (2000) ‘Tourism and ¡ts Discontents: Suri-Tourist Encounters ¡n Southern Ethiopia’,
Social Anthropology 8(1): 1-17.

Abram, S. and J. Waldren (1997) ‘Introduction: Tourists and Tourism -  Identifying with People and 
Places’, in S. Abram, J. Waldren and D.V. L. Macleod (eds) Tourists and Tourism: Identi- 
fying with People and Places. Oxford: Berg.

Anderson, M.D. (2000) ‘Garifuna Kids: Blackness, Modemity, and Tradition in Honduras’, Doctoral 
dissertation, University of Texas at Austin.

Appadurai, A. (1986) The Social Life o Things: Commodities in Cultural Perspective. Cambridge: 
Cambridge University Press

Benthall, J. (1992) ‘A Study in Survivalry’, Anthropology Today 8 (6): 1-2.
Benthall, J. (1999) ‘A Critique of Intellectual Property’, Anthropology Today 15 (6): 1-3.
Benthall, J. (2001) Tndigenism and Intellectual Property Rights’, Anthropology News April: 5.
Boissevain, J. (1996a) ‘Introduction’, in Coping with Tourists. Oxford: Berghahn.
Boissevain, J. (1996b) ‘Ritual, Tourism and Cultural Commoditization in Malta: Culture by the

Pound?’ in T. Selwyn (ed.) The Tourist Image: Myths and Myth Making in Tourism. Chi- 
chester: Wiley and Sons.

Butler, R. and T. Hinch (1996) Tourism and Indigenous People. London: International Thomson Bu­
siness Press.

Cliflford, J. (1988) The Predicament of Culture: Twentieth-century Ethnography, Literature and Art. 
Cambridge, MA: Harvard University Press.

Cliíford, J. (1991) ‘Four Northwest Coast Museum: Travel Reflections’, in I. Karp and S.
Lavine (eds.) Exhibiting Cultures: The Poetics and Politics of Museum Display.
Washington DC: Smithsonian Institution Press.

Clifford, J. (1997) Routes: Travel and Translation in the Late Twentieth Century. Cambridge,MA: 
Harvard University Press.

Conzemius, E. (1928) ‘Ethnographical Notes on the Black Carib (Carif)’, American Anthropologist 
30(2): 183-205.

Cosminsky, S. (1976) ‘Carib-Creole Relations in Belizean Community’, in M.W. Helms and F.O.Lo- 
veland (eds.) Frontier Adaptation in Lower Central America. Philadelphia: Institute for the 
Study of Human Issues.

Davison, W.V. (1974) Historical Geography of the Bay Islands, Honduras. Birmingham (Alabama): 
Southern University Press.

Davison, W.V. (1976) ‘Black Carib (Garifuna) Habitats in Central America’, in M.W. Helms and F.O. 
Loveland (eds.) Frontier Adaptation in Lower Central America. Philadelphia, PA: Institute 
for the Study of Human Issues.

Davison, W.V. (1980) ‘The Garifuna of Pearl Lagoon: Ethnohistory of an Afro-American Enclave in 
Nicaragua’, Ethnohistory 27: 31-47.

England, S.C. (2000) ‘Creating a Global Garifima Nation? The Transnationalization of Race, Class, 
and Gender Politics in the Garifuna Diaspora’, Doctoral dissertation, University of Califor­
nia, Davis.

Evans, D.K. (1966) ‘The People of French Harbour: A Study of Conflict and Change on Roatan 
Island, Doctoral dissertation, University of California, Berkeley.

Evans, D.K. (1970) ‘Obeah and Witchcraft on Roatan Island’, in D.E. Walker Jr. (ed.) System of

104 Instituto H ondureño de A ntropología e H istoria

Procesamiento Técnico Documental 
Digital. UDI-DEGT-UNAH

Derechos Reservados IHAH



/ / Se están llevando lejos nuestra cultura / /

North American Witchcraft and Sorcery. Moscow, ID: Anthropological Monographs of the 
University of Idaho.

González, N.L. (1969) Black Carib Household Structure: A Study of Migration and Modemisation. 
Seattle: University of Washington Press.

González, N.L. (1988) Sojoumers of the Caribbean: Ethnogenesis and Ethnohistory of the Garifuna. 
Urbana: University of Illinois Press.

Greenwood, D. (1989) ‘Culture by the Pound: An Anthological Perspective on Tourism Cultural 
Commoditization’, in V.L. Smith (ed.) Hosts and Guests: The Anthropology of Tourism. 
Philadelphia: University of Pensylvania Press.

Handler, R. (1985) ‘On Having a Culture: Nationalism and the Preservation of Quebec’, Patrimonies. 
History of Anthropology 3: 192-7.

Handler, R. (1993) ‘An Anthropological Definition of the Museum and its Purpose’, Museum Anthro­
pology 17(1): 33-6.

Harkin, M. (1995) ‘Modemist Anthropology and Tourism of the Authentic’, Annals of Tourism Re­
search 22: 650-70.

Harrison, D. (1992) ‘Tourism of Less Developed Countries: The Social Consequences’, in D. Harrison 
(ed.) Tourism and the Less Developed Countries. London: Belhaven Press.

Harrison, S. (1991) ‘Ritual as Intellectual Property’, Man (n.s.) 27: 225-44.
Harrison, S. (1995) ‘Anthropological Perspectives on the Management of Knowledge’, Anthropology 

Today 11 (5): 10-14.
Helms, M.W. (1976) ‘Domestic Organisation in Eastem Central America: The San Blas Cuna, Mis 

quitu and Black Carib Compared’, Western Canadian Journal of Anthropology 6: 133-63.
Helms, M.W. (1981) ‘Black Carib Domestic Organisation in Historical Perspective: Traditional 

Origins of Contemporary Pattems’, Ethnologist 20(1): 77-86.
Jamieson, M. (1998) ‘Linguistic Innovation and Relationship Terminology in the Pearl Lagoon Basin 

of Nicaragua’, Journal of the Royal Anthropological Instituto (n.s.) 4: 713-30.
Jamieson, M. (1999) ‘The Place of Counterfeits in Regimes of Valué: An Anthrf pological Approach’, 

Journal of the Royal Anthropological Instituto (n.s.) 5: 1-12.
Jamieson, M. (2000) ‘It’s Shame that Makes Man and Woman Enemies: The Politics of Intimacy 

among the Misquitu of Kakabila’, Journal of the Royal Anthropological Instituto (n.s.) 6: 
311-24.

Jamieson, M. (2001) ‘Mask and Madness: Ritual Expressions of the Transition to Adulthood among 
Misquitu Adolescents’, Social Anthropology 9(2): 253-68.

Kems, V. (1982) ‘Structural Continuity in the División of Man’s and Woman’s Work among Black 
Carib (Garifuna)’, in C.A. Loveland and F.O. Loveland (eds.) Sex Roles and 
Social Change in Native Lower Central American Societies. Urbana: University of Illinois 
Press.

Kems, V. (1982) Woman and the Ancestors: Black Carib Kinship and Ritual. Urbana: University of 
Illinois Press

MacCannell, D. (1976), The Tourist: A New Theory of the Leisure Class. Berkeley: University of 
California Press.

Macleod, D. (1999) ‘Tourism and Globalization of a Canary Island’, Journal of the Royal Anthropo 
logical Institute (n.s.) 5: 443-56.

Odermatt P (1996) ‘A Case of Neglect? The Politics of (Re)presentation: A Sardinian Case’ in 
J. Boissevain (ed.) Coping with Tourists. Oxford: Berghahn.

Oliver-Smith, A. (1999) ‘Environment and Disaster in Honduras: The Social Constmction of Hurri

Instituto H ondureño de A ntropología e H istoria 105

Procesamiento Técnico Documental 
Digital. UDI-DEGT-UNAH

Derechos Reservados IHAH



YAXKIN VOL. XXIV, No. 1 /  2008

cañe Mitch’, Anthropology Newsletter 40(4): 39.
Pratt, M.L. (1992) Imperial Eyes: Travel Writing and Transculturation. London: Routledge.
Selwyn T. (1996) ‘Introduction’, in T. Selwyn (ed.) The Tourist Image: Myths and Myth Making in 

Tourism. Chichester: Wiley and Sons.
Srivastava, V.K. (1992) ‘Should Anthropologists Pay their Respondents?’ Anthropology Today 8 (6): 

16-20.
Stonich, S.C. (1993) I’m Destroying the Land! The Political Ecology of Poverty and Environmental 

Destruction in Honduras. Boulder, CO: Westview Press.
Stonich, S.C. (1993) The Other Side of Paradise: Tourism, Conservation and Development in the Bay 

Island. New York: Cognizant Communication Corporation.
Strathem, M., M. Cameiro Da Cunha, P. Descola, C. Alberto Alfonso and P. Harvey (1998) ‘Exploi 

table Knowledge Belongs to the Creators of It: A Debate’, Social Anthropology 6(1): 109- 
26.

Swain, M.B. (1989) ‘Gender Roles in Indigenous Tourism: Kuna Mola, Kuna Yala and Cultural Survi 
val’, in V.L. Smith (ed.) Hosts and Guests: The Anthropology of Tourism. Philadelphia: 
University of Pensylvania Press.

Taylor, D. (1951) The Black Carib of British Honduras. New York: Wenner-Gren.
Tice, K.E. (1995) Kuna Crafts, Gender, and the Global Economy. Austin: University of Texas Press.
Tilley, C. (1997) ‘Performing Culture in the Global Village’, Critique of Anthropology 17(1): 67-89.
Urry, J. (1990) The Tourists Gaze: Leisure and Travel in Contemporary Society. London: Sage.
Urry, J. (1995) Consuming Places. London: Routledge.

Notas

' Es importante notar que a lo largo del documento adoptamos el término garíftina (plural, garinagu) en vez de afro- 
caribeño, priorizando la auto-adscripción preferida por nuestros informantes. La denominación afro-caribeño ha 
sido convencionalmente usada en la literatura antropológica y es un término europeo que intenta denotar la herencia 
afro-americana de los garífuna (González, 1988: 6). Por su lado, ha sido sugerido que el uso del término garifuna se 
relaciona con el deseo de las personas de identificarse a sí mismas con la negritud (Anderson, 2000; 173). Para más
información sobre el tema ver González (1988); Helms (1981); Taylor (1951).
 ̂ Como Stonich detalladamente observa: “Existe una interacción mínima entre los miembros de la comunidad y 

los visitantes quienes generalmente se mantienen en las instalaciones de los complejos hoteleros, las cuales han sido 
transformadas en enclaves cercados y vigilados que excluyen a la población local” (2000: 84).
 ̂ La comunidad tiene una iglesia católica, una escuela, un centro comunitario dañado por el huracán, una misión 

adventista con facilidades médicas y una antena satelital para cada barrio. La mayoría de los residentes locales son 
católicos (cf Taylor, 1951: 92) y educados en español.

El término “ladinos” es utilizado aquí para referirse a los inmigrantes hispano-hablantes que han llegado a las Islas 
de la Bahía de tierra firme hondureña, quienes también son conocidos en Roatán como “españoles” u “hondureños” 
(Stonich, 2000: 49).
 ̂ Llegando hasta Nicaragua, donde establecieron dos pequeñas comunidades cerca de Bluefieids.
 ̂ González (1988: 48-9) cuestiona la continuidad del asentamiento garifuna en Roatán. Pudo haberse dado el caso 

que todos los garíñinas dejaran la isla poco tiempo después de su deportación inicial en 1797. De acuerdo a esta 
versión, la cual no es muy popular entre los habitantes actuales de la comunidad, Roatán fue repoblada por un pe­
queño número de garífúnas en una etapa posterior.
 ̂ Similarmente se dice que los negros creóles perciben a los garífúnas como seres “inferiores” o “primitivos” (cf
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Anderson, 2000: 173). También ha sido sugerido por England (2000: 332) que el término autóctono en oposición a 
indígena es utilizado por los garífunas para diferenciarse a sí mismos de los creóles.
* Para más información sobre los patrones regionales de la organización doméstica ver Helms (1976). Las fiestas
masculinas para emborracharse también pueden encontrarse entre las comunidades mísquitas de la Laguna de la 
Perla bajo la forma de “rituales de bebida de ron” (Jamieson, 2000: 316).
 ̂ En el pasado, la mayoría de las casas de Punta Gorda estaban revestidas de palma (cf Kems, 1983: 64; Taylor, 
1951: 70-1). Actualmente, sólo existen una o dos casa de ese tipo, construidas recientemente y con el propósito de 
revitalizar la cultura y el turismo garífiina. Las personas de Punta Gorda se refieren a ellas con admiración y las 
consideran representativas de la tradición “affo-Caribefla” (cf. Cosminsky, 1976: 102-3).

Esto podría estar relacionado con el hecho que informativamente los garífunas eran identificados como “retrasa­
dos y primitivos”, debido a su participación en cultos ancestrales (cf Anderson, 2000).

Debe ser recalcado aquí que existe una diferencia entre el ritmo punta y el baile tradicionalmente representado 
por las mujeres mayores en las vigilias. Como Anderson lo argumenta, “en la era presente la punta tradicional se ha 
hipersexualizado y comercializado, logrando popularidad a lo largo de la nación como una expresión de la diversión 
tropical” (2000: 249). En el presente artículo, nos concentramos en la punta como una atracción turística distinta 
tanto de las representaciones de las vigilias como de lo que se baila localmente. Esta representación particular no es 
una “mercancía por diversión”, un objeto que se comercializa a pesar del hecho que se supone que específicamente 
está protegido de la comercialización, y más bien es una “mercancía por metamorfosis”; algo que entra al estado 
mercantil, aunque originalmente se pensó para otros usos (Appadurai, 1986: 16). El ritmo punta es utilizado para 
promover la “riqueza cultural” de la cultura hondureña para los turistas y, como tal, también es otro ejemplo de la 
imagen de la cultura garífiina que actualmente está siendo promovida como parte de la narrativa hegemónica del
carácter multi-étnico hondureño.

Taylor nos proporciona una descripción colorida del baile punta la cual esencialmente es la “evolución del cor­
tejo” entre un hombre y una mujer (1951: 100). La punta, según la describe Taylor, también implica el elemento de 
la competición ya que la/el bailarín que se canse primero admite su derrota y cede su lugar a la nueva/nuevo bailarín 
(1951: 100).

“John Canoe” o wanaragua (ver González, 1988: 164; Kems, 1983: 187) es señalado por Cozemius como el 
bailarín del carnaval afro-caribeño (1928: 192) celebrado en Navidad y Año Nuevo. Vale la pena citar a Kems sobre 
el tema, quien declara que “wanaragua es distintivamente masculino en su énfasis en su actitud individual, en el 
disfhite directo e inmediato y en sus movimientos de un lado al otro (1983: 188, énfasis original).

El barco crucero con todos estos turistas estadounidenses había llegado a la isla para hacer una parada de un día 
en Roatán en su viaje semanal caribeño. Muchos individuos involucrados con el turismo en Roatán esperan estas 
visitas con gran anticipación.

De hecho las características de Distant View recuerdan como los turistas del punto Abbink buscan experiencias 
genuinas y auténticas (ver también Harkin, 1995; MacCannell, 1976), claramente marcando una diferencia cultural 
proporcionada por un “marco semiótico mínimo” (2000: 3).

Jamieson ha examinado el estatus de “falsificación”, las copias de los discos originales de música Nothem Soul, 
Jump Blues, Rockabilly y Doo Wop. Sus conclusiones sobre porqué ciertos objetos son considerados valiosos y otros 
no aparentemente encajan con el sermón garífiina. Como Jamieson lo señala, “los sujetos necesitan un conocimiento 
axiomático del carácter primordial de categorías particulares de objetos si los valores adscritos a los objetos (o per­
sonas) [y nosotros agregaríamos a las representaciones] en esas categorías deben ser fundamentalmente estables” 
(1999: 9). El baile punta ofrecido a los turistas, sin virtualmente ningún mito para complementarlo, puede eventual­
mente perder su propio poder y originalidad.

Notar que Harrison no se refiere aquí específicamente a los garífunas.
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